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RÉSUMÉ  – Dans la trajectoire qui conduit de l’ici-bas terrestre et profane à l’au-delà
divin, la médiation des milieux naturels est déterminante : chacun induit une forme
particulière de spiritualité et, en retour, le sacré façonne, sculpte, les objets
environnementaux et conditionne la gestion des formes paysagères. En confrontant
l’expérience sacrale aux principales formes de milieux naturels, une typologie
phénoménologique est dressée en trois étapes : rappeler les travaux concernant la
médiation spatiale du sacré et définir dans une perspective géohistorique les contours
épistémologiques du sacré, distinguer les ressorts à l’origine de la sacralisation de
l’espace, esquisser les sentiments de ceux qui vivent une expérience sacrée devant une
forme paysagère. En conclusion, relier chaque grande catégorie de milieu naturel à
une forme particulière du sacré esquisse une biogéographie spirituelle de la nature.
Mots-clés : Milieu naturel – Religion – Sacré – Médiation spatiale – Expérience
spirituelle.
ABSTRACT – By combining individual or collective sacred experiences with the natural
objects that create them, the aim was to draw up a phenomenological classification in
which environmental forms are not only perceived as objective realities, but also as
symbolic constructs. Likewise, more than the opposition between subjective and
objective, the constant movements from subjective to objective are interpreted as
revealing sacred ways of inhabiting the world. Our demonstration has three sections.
Firstly, we summarise the small number of theoretical works that deal with the spatial
mediation of the sacred, in order to define the epistemological contours of the sacred in
a geohistorical perspective. Secondly, we endeavour to understand how environmental
forms and natural landscapes define and participate in the sacralisation of the world.
Then, we sketch the feelings of those who live a sacred experience when contemplating
a landscape form. In conclusion, we compare the landscape sources of the sacred to
spiritual experiences in order to build the phenomenological classification that is the
ultimate aim of this paper.
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Introduction
Au XIIIe siècle, en Saxe, dans le monastère cistercien d’Helfta, Mechtilde
de Hackeborn accède à Dieu par la simple vision d’une vaste plaine de la
campagne : « Il y avait là un magnifique champ de blé où le Seigneur était assis
[…] des rossignols et des alouettes voltigeaient autour de lui ; les rossignols
désignaient les âmes éprises d’amour et les alouettes celles qui accomplissaient
leurs bonnes actions avec joie et mansuétude » [Bastaire 2006 p. 33]. Dans le Sûtra
de Vie-Infinie, Bouddha décrit les 13 contemplations dont celle du coucher du
soleil à l’Ouest, de l’eau puis de sa transformation en glace, du sol, des arbres,
des étangs et des ruisseaux [Ducor & Lovelay 2011] : les paysages par le
truchement de la méditation guident le croyant vers la Terre pure de l’Ouest
dénuée de mauvais karma. Ainsi, et c’est un trait partagé par toutes les
croyances et religions, c’est à partir des formes environnementales et des
milieux naturels que s’opère une médiance paysagère [Berque 1990], c’est-à-dire
une relation particulière, esthétique, sensible, historiquement fondée,
socialement construite et culturellement marquée entre un individu, une société
et le divin. Le paysage de nature opère dès lors une médiation [Davodeau &
Toublanc 2010], un lien1, entre l’ici-bas et l’au-delà, entre le fidèle et la divinité.
Explorer ce lien soulève une série d’interrogations tant théologiques que
géographiques. D’une part, pour la compréhension du sacré, la médiation des
formes environnementales est déterminante parce qu’elle révèle les
soubassements de la construction religieuse ou spirituelle. L’enjeu ici est moins
dans la manière dont les religions ou les spiritualités se saisissent de
l’environnement [Grésillon & Sajaloli 2015, Sajaloli & Grésillon 2016, 2019a, Pungetti
& al. 2012, Gottlieb 2003] que dans celle dont les formes environnementales sont
utilisées par les croyants pour accéder au divin [Grésillon & Sajaloli 2016].
D’autre part, par ses modalités concrètes, par les choix qu’il détermine, le sacré
façonne, sculpte, les objets environnementaux et conditionne la gestion des
formes paysagères. Le sacré est donc un agent biogéographique au même titre
que les facteurs écologiques ou les modes de valorisation concrète du sol, c’est
en cela qu’il est analysé par les deux auteurs géographes. Enfin, sur un plan de
l’expérience personnelle, il existe une pluralité d’appréhensions du sacré qui
délimite des pratiques particulières par rapport aux objets paysagers. Quelles
sont-elles, comment ces manières de vivre individuellement et collectivement
le sacré construisent-elles des formes environnementales spécifiques ?
Reposant sur sa dimension personnelle qui renvoie tantôt au sensible, tantôt
à l’intellect, le sacré, sur un plan méthodologique, n’est pas posé comme un
concept fixe qui s’appuierait sur une définition arrêtée. Son analyse passe par
                                                 
1 La notion de médiation paysagère n’est pas prise ici dans son sens opérationnel qui, autour de
représentations partagées du paysage, permet une gestion durable et participative du terrioire [Paradis &
Lelli 2010] mais au sens plus littéral du terme médiateur : « chose qui sert d’intermédiaire, de lien entre
deux entités » (source : Centre national de ressources textuelles et lexicales).
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le prisme des récits et des émotions : elle touche la sphère de l’intime profond
et souvent inavouable. Dans notre démarche, travailler sur le sacré suppose
donc du tact, de l’écoute, de la persévérance afin de capter les confidences de
ceux qui le pratiquent (religieux, fidèles, croyants). Car, dans des sociétés
marquées par la rationalité des Lumières, avouer ses croyances ou sa Foi,
choisir de ne pas les combattre, de ne pas les nier, relève, même pour le
croyant, d’un aveu difficile. La synthèse présentée ici, élaborée d’après
l’analyse des contributions rassemblées dans les deux ouvrages dirigés par les
auteurs [Sajaloli & Grésillon 2019a, 2020] et d’après une série d’entretiens auprès
de gestionnaires de milieux naturels engagés dans leur foi, s’avère donc un
exercice difficile dans lequel doivent être révélées des représentations
inexprimables ou des pratiques spirituelles dissimulées.
En associant les expériences sacrales individuelles ou collectives aux objets
de nature qui les créent, il s’agit dès lors de dresser une typologie
phénoménologique dans laquelle les formes environnementales ne sont pas
seulement perçues comme des réalités objectives mais aussi comme des
constructions symboliques. De même, davantage que l’opposition entre le
subjectif et l’objectif, ce sont les passages incessants de l’un à l’autre qui sont
lus comme révélateurs des modalités sacrales d’habiter le monde. Trois temps
scandent la démonstration. Il s’agit en préambule (1) de synthétiser les travaux
théoriques, peu nombreux, concernant la médiation spatiale du sacré ainsi que
définir, dans une perspective géohistorique, les contours épistémologiques du
sacré. Il s’agit ensuite de comprendre en quoi les formes environnementales et
les paysages de nature qu’elles déterminent participent de la sacralisation du
monde (2), puis d’esquisser les sentiments de ceux qui vivent une expérience
sacrée devant une forme paysagère (3). La confrontation des ressorts paysagers
du sacré et des expériences spirituelles construit, en conclusion, la typologie
phénoménologique recherchée.
1. Le sacré, une médiation spatiale
Nous désignerons par « sacré » la recherche ou la confrontation de l’homme
avec une présence suprahumaine qui implique un rapport non-matériel à
l’espace [Sajaloli & Grésillon 2019a p. 355-360]. Cette présence provoque un
mystère, se traduit par des rites, par une recherche d’harmonie, par une
admiration, par un sentiment de peur ou d’effroi. Si cette définition déloge le
sacré de son acception purement religieuse, si elle offre la possibilité de
travailler sur les manifestations du sacré dans les sphères laïques, elle ne
concerne dans cette étude que les lieux ou les objets naturels qui évoquent un
contact entre l’ici-bas et l’au-delà, et ce même si d’autres sont dotés d’une
grande force identitaire.
Même ramené à cette dimension suprahumaine, le sacré apparaît
polymorphe dans les représentations et les perceptions des individus. Il
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désigne, d’un côté, un absolu transcendantal qui surclasse tout et ne peut pas
être partagé par des mots ou par des gestes : il dépasse alors le monde et
surpasse l’entendement humain. L’homme n’a pas les moyens et l’intelligence
pour le comprendre. De l’autre côté, le sacré se manifeste par l’immanence : il
intervient dans le cours des choses, l’univers porte alors les empreintes d’un
au-delà agissant. Entre ces deux faces du sacré, transcendance et immanence, il
existe des intermédiaires propres à chaque individu ou à chaque groupe
culturel.
Le sacré renvoie également à une portion d’espace dûment localisée et
apparaît comme socialement produit : il associe une expérience individuelle ou
collective à une forme environnementale. L’association se construit autour
d’une perception du monde partagée ou, plus rarement, personnelle
[Wunenberger 2012, 2015]. Cette expérience n’est pas donnée de l’extérieur
[Dardel 1990] « dans une perception interprétée par l’intellect, mais rencontrée
dans une expérience primitive : réponse de la réalité géographique à une
imagination créatrice qui, d’instinct, cherche quelque chose comme une substance
terrestre ou qui, s’y heurtant, l’irréalise en symboles, en mouvements, en
prolongements, en profondeur » [Dardel 1990 p. 19-20].
Cet attachement particulier à une forme paysagère se déplace au gré des
périodes, des individus, et des groupes. D’un point de vue méthodologique, le
sacré pose ainsi de nombreuses difficultés. Sa mobilité temporelle invite les
historiens et les géographes à rattacher leurs résultats à une époque donnée et à
un espace particulier : il doit donc être spatialisé et historicisé. À l’échelle
quotidienne, suivant des rites particuliers, une forme environnementale peut
être vénérée tandis qu’à d’autres moments de la journée, elle sera profane. Une
source par exemple peut servir d’abreuvoir et de lieu de culte. À ces mobilités
temporelles et spatiales s’ajoute une mobilité sociale du sacré. Deux individus,
deux communautés en fonction de leurs appartenances religieuses ou de leurs
cultures associeront le sacré à des espaces particuliers qui ne se recoupent pas
forcément. Ainsi Lionel Obadia montre que les sherpas d’aujourd’hui
sacralisent rarement les paysages himalayens alors que pour les visiteurs
étrangers (en particulier occidentaux), le panorama inspire la fascination voire
l’exaltation [Obadia 2008]. Les touristes occidentalisent des rituels tibétains pour
en faire un sacré simplifié à l’échelle du massif tandis que les habitants optent
pour un sacré plus ponctuel et plus complexe. La notion du sacré doit donc être
maniée avec une infinie prudence et précision.
Ces précautions prises, il s’agit de se repérer dans les différentes conceptions
du lien se nouant entre une forme environnementale et le divin et de constater
la relative rareté des travaux scientifiques consacrés à cette médiation. Selon
nous, cette rareté est symptomatique de la difficulté ontologique que les
géographes ont à s’emparer du sacré et les théologiens, de l’espace ! Les cinq
approches repérées, complémentaires, n’en sont dès lors que plus
remarquables.
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Pour Émile Durkheim (1912), affirmant « un rocher, un arbre, une source, un
caillou, une pièce de bois, une maison : en un mot une chose quelconque peut être
sacrée » [Durkheim 1912 p. 51], le sacré ne s’inscrit pas seulement dans le temple,
il est partout, dans la cité, dans les milieux naturels, il est une façon d’être au
monde. Dans sa description des rites et des croyances d’aborigène d’Australie,
le sociologue montre ainsi que, lors d’effervescences collectives, les individus
fixent leur conscience sur un objet ou un espace qui devient ainsi sacré.
L’espace s’anime alors d’une sacralité diffuse. Le sacré sort ainsi des lieux de
culte et peut se fixer sur une forme environnementale.
Historien des religions, Mircea Éliade pose, avec la notion de hiérophanie,
un incontournable jalon pour la médiation spatiale du sacré [Éliade 1959, 1965].
Manifestation spatialisée du sacré, les hiérophanies définissent dans notre
propos des formes environnementales, entre le monde d’ici-bas et un ailleurs,
qui ne sont pas distinguées pour elles-mêmes mais parce qu’elles dévoilent un
élément sacré. « Tout espace sacré implique une hiérophanie, une irruption du
sacré qui a pour effet de détacher un territoire du milieu cosmique environnant et
de le rendre qualitativement différent » [Éliade 1959 p. 29]. Pour se déplacer dans
un monde sacralisé, le croyant oriente son espace en fonction d’un point fixe
qui constitue « une ouverture vers le haut et assure la communication avec les
dieux  » [Éliade 1959 p. 26]. Les hiérophanies de Mircea Éliade sont
profondément différentes du monde profane qui l’entoure et cette distinction
entre profane et sacré structure le monde.
Paul Claval (1995) constate l’efficacité des hiérophanies de Mircea Éliade
dans une problématique géographique : « Le monde est doublé d’un au-delà qui
le transcende, mais les deux communiquent en certains lieux privilégiés où se
manifeste la puissance des Dieux. L’ontologie de l’espace n’est pas uniforme.
Certains points ou certaines aires sont dotés d’une réalité plus essentielle car l’au-
delà y affleure, les charge de puissance surnaturelle et les sacralise » [Claval 1995,
p. 113]. Le sacré se fixe sur des formes environnementales et structure l’espace.
Yi-Fi Tuan dans Topophilia notamment (1974) réinterroge, à partir de la
géographie et de l’histoire américaine, cette opposition entre espace sacré et
espace profane en l’associant à la distinction entre les lieux humanisés et les
territoires sauvages (wilderness). Avant la fin du XVIIIe siècle, le sacré se
dessine dans les espaces humanisés : les campagnes parce qu’elles évoquent le
jardin d’Éden, les villes car elles représentent le cosmos. Mais la modernisation
des villes y déloge le sacré et l’éloigne des centres urbains anciens pour le
rejeter dans les espaces ruraux reculés ou dans les villes nouvellement créées.
Son modèle, qui vu l’époque historique considérée ne concerne pas encore le
wilderness, se précise quand il aborde l’influence de la topographie sur les
manifestations du sacré. Ce dernier surgit dans les discontinuités du relief ou
du paysage (montagnes, pics, collines, oasis…) tandis que les vastes espaces
uniformes, fussent-ils naturels comme les forêts, les praires ou les déserts, ne
sont que le refuge des mauvais esprits. La répartition des formes
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environnementales sacrées obéit à une géographie particulière, notamment
physique, mais répond aussi à une temporalité propre à chaque aire culturelle
[Tuan, 2009].
Maria de Graça Santos [Santos 2006] ajoute à la construction théorique de Yi
Fi Tuan une classification des manifestations du sacré. Elle propose ainsi une
première typologie phénoménologique selon quatre facteurs. Le premier type
d’espace sacré résulte d’un événement surnaturel ou extraordinaire : la
sacralisation de l’espace repose sur l’expérience d’un groupe ; autour d’un lieu
s’édifie un récit. L’événement génère un point fixe à partir duquel est orienté le
monde et sur lequel se greffe l’expérience cultuelle. Dans le deuxième type, la
sacralité repose sur des formes paysagères (montagne, rivière) spécifiques qui
par leur géographie même (topographie, hydromorphie…) aimante le sacré.
Dans le troisième, le sacré s’associe à des figures cosmologiques qui orientent
l’espace pour établir des relations avec le divin (carré, cercle). Dans le
quatrième, la sacralité du lieu s’édifie sur des logiques fonctionnelles : les
carrefours, les églises, les temples sont sacrés parce qu’ils associent une
population importante.  La répartition des lieux du sacré répond ainsi à une
construction historique et sociale.
Combinées, ces cinq approches guident notre réflexion phénoménologique
attentive à saisir le sacré, en géographe ou en historien, c’est-à-dire à en
expliciter les ressorts paysagers afin de remonter aux sources du processus
d’enchantement de la nature.
2. Les ressorts sacrés des formes environnementales
Nous cherchons ici à repérer les circonstances géographiques, historiques ou
eschatologiques à l’origine de la sacralisation d’un lieu de nature, et ce dans
une démarche proche de celle de Maria de Santos (2006), mais qui la prolonge
en associant les formes environnementales à l’expérience sacrale des individus.
Il s’agit de montrer comment les paysages participent à la sacralisation du
monde. La beauté, la vie, la mort, l’immensité des paysages ainsi que récits
mémoriels rattachés à un espace contribuent fortement aux sentiments sacrés.
Selon nous, ils en constituent cinq ressorts tangibles.
La beauté d’un paysage ou d’un objet est le premier ressort du sacré. Élisée
Reclus dans Histoire d'une montagne  exprime le « sentiment de joie », il aimait
« la montagne pour elle-même [...] ses flancs où les pâturages alternent avec les
forêts et les éboulis » [Reclus [2001] p. 23-24]. Loin de la montagne encore Élisée
Reclus voit surgir « le profil aimé des monts » ; il « rentre par la pensée dans les
vallons ombreux, et, pendant quelques instants » il jouit « en paix de l'intimité de
la roche, de l'insecte et du brin d'herbe ». À cette étude introspective, il ajoute
une analyse de la place des montagnes dans les religions. Il écrit que les
peuples voyaient « dans leurs montagnes le trône des maîtres du ciel et de la
terre. Non seulement les grands sommets des Alpes étaient adorés comme le séjour
                                 LES MILIEUX NATURELS ET LE SACRÉ                                    271
BAGF – GÉOGRAPHIES – 2019-2
des dieux eux-mêmes ; mais, jusque dans les plaines du nord de l'Allemagne et du
Danemark, de petites collines, qui relèvent leurs croupes au-dessus des landes
uniformes, étaient des Olympes non moins vénérés » [Reclus [2001] p. 191]. Cette
beauté transcendantale de la montagne est un signe ou une empreinte d’un au-
delà divinisé qui semble être le grand ordonnanceur. Ce ressort du sacré
s’associe plutôt à des paysages ouverts (montagne, mer) qu’à des paysages
fermés (forêt) ou à des petits éléments paysagers (arbres, grotte).
Le deuxième détonateur du sacré se situe dans une rencontre avec le mystère
de la vie. Échappant en grande partie au contrôle anthropique, la dynamique de
la vie, libre, autonome, infiniment diverse, suscite un émerveillement qui
renvoie à une intelligence, à un ordre supérieur qui prend une dimension
suprahumaine. Ainsi, la nature offre de telles richesses, participe d’une telle
complexité fonctionnelle, qu’elle révèle nécessairement une puissance
supérieure. Et ce, dans toutes ces dimensions écologiques : la végétation (arbre,
forêt), la faune, les quatre éléments (eau, feu, terre, air). Les arbres, les forêts,
les mares et les étangs procurent ainsi une expérience sacrée. La fertilité ainsi
que le dynamisme de la nature aiguisent la sensibilité de certains individus qui
voient dans les changements du paysage un signe ou une empreinte d’une
entité suprahumaine. Dès lors, pour reprendre et compléter l’approche de
Mircéa Éliade (1959), une phyto-hiérophanie prend forme. Certaines plantes
comme les arbres fruitiers (olivier, manguier, palmier) s’avèrent dans les
religions du Livre être des supports à la méditation. Les oliviers dans la Bible
participent à la méditation de Jésus avant sa crucifixion. Les manguiers étaient
plantés à côtés des sites d’ablution des musulmans.
Dans ce culte de la vie, les animaux s’avèrent également être formes
environnementales importantes. Pendant le Néolithique, les civilisations
européennes ont adoré les taureaux ou les ours pour leurs forces et leurs
grandeurs. Dans le culte de Mythra par exemple, le taureau est l’être primordial
qui par son sacrifice va donner la vie. L’animal renvoie à un sacré malin
démoniaque ou divin (oiseau de saint François d’Assise) qui constitue une
figure à part du reste de la nature : il s’agit donc d’une zoo-hiérophanie.  
La sacralité de l’eau courante renvoie à la puissance de la vie : cette eau
matricielle qui donne la vie au jardin d’eau, cette eau qui compose la boue des
origines de la Genèse dans la Bible [Sajaloli & Grésillon 2013, Grésillon & Sajaloli
2017]. En plus de générer la vie, l’eau permet de la conserver. Dans les
Abruzzes des pèlerinages associant christianisme et paganisme autour des eaux
de source, le jour de la naissance du saint, offraient aux fidèles des pouvoirs de
guérisons contre la malaria (source de saint Catalde), la peste (source de
Roccamontepiano), et libéraient les obsédés de l’emprise du démon (eaux de la
grotte de saint Onuphre). C’est une hydro-hiérophanie.
À cette vie féconde s’opposent les abysses de la mort, cette fin éternelle que
rien ne réveille. La manifestation du sacré surgit du questionnement sur la vie
après la mort. Le monde des morts, le cimetière, les montagnes, les marais, les
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grottes, les rivières peuvent être tour à tour des lieux dans lesquels la mort rôde
et éveille une incertitude sacrale. Dans son travail sur les habitants de l’île de
Mindanao, Catherine Gueguen (2010) montre que l’analyse des espaces de
morts constitue un des angles d’approche permettant de comprendre l’ancrage
de ces populations et la pérennité de pratiques et de lieux liés au sacré et ce
quel que soit son message ou interprétation religieuse. Ainsi, la sacralisation
mortuaire d’un espace rocheux abrupt aurait préservé une bonne partie de l’île
de l’exploitation agricole. La mort est souvent couplée avec celle de la vie.
Bertrand Sajaloli montre cette ambivalence avec son travail sur les contes de
Sologne. Les eaux dormantes, insondables des étangs et des marais, évoquent à
la fois les miasmes, les maladies mais également l’élément d’où sort la vie des
vivants : l’ambivalence est ontologique [Sajaloli 2013]. Ce ressort du sacré se
matérialise ainsi à la fois dans les paysages fermés (forêt sombre), mais
également dans les paysages à risques (marais).
L’immensité des paysages ou des formes paysagères est le quatrième
détonateur du sacré. Face à des paysages grandioses, l’individu peut ressentir
sa petitesse et l’étendue des choses. Dans son étude de la forêt chrétienne du
haut Moyen Âge Fabrice Guizard-Duchamp (2009) montre que les poètes
chrétiens glorifiaient les forêts ou les montagnes comme des œuvres de Dieu
avec des louanges empruntées aux études classiques (et païennes). Face à
l’immensité de la mer Frédérique Laget (2012) décrit le désarroi des marins
devant les déchaînements de l’eau : « Pour remédier à cela, les marins ont mis
au point, (…) de nombreux rites conjuratoires. (…) Quant au bateau, s’il est
consacré, alors il devient un prolongement, un morceau de la terre chrétienne,
assurant ainsi aux marins bien plus que la protection des saints vénérés sur terre :
la certitude de n’être jamais oubliés de Dieu » [Laget 2012 p. 37]. Cette puissance
accordée à une manifestation suprahumaine provoque des émotions qui
mélangent la peur, l’effroi, le dépassement, la grandeur… L’homme dans un
sentiment d’infériorité veut interagir avec cette force qui dépasse
l’entendement. Les paysages majestueux (mers, montagnes et forêts) sont plus
propices à l’expression de ce ressort du sacré.
Le sacré se rattache également aux récits mémoriels qui donnent corps à
l’expérience divine. L’individu ou le groupe construisent une histoire autour
d’un paysage évoquant un événement qui dépasse l’homme terrestre. Dès lors,
la Bible, la Thora, le Coran peuvent être vus comme autant de textes religieux
qui racontent topologiquement l’expérience de dieu d’un groupe d’individus
[Halbwachs 2008]. Ils explicitent les ressorts géographiques du sacré pour les
personnes fréquentant Israël, la Palestine, l’Arabie Saoudite mais également
pour les fidèles qui observent des paysages associés à ces textes. Les déserts,
les oasis, les mers, les montagnes dévoilent tous une part des récits des
religions du Livre et se trouvent ainsi être des paysages potentiellement
sacralisables. À partir d’un paysage de montagne et de désert spirituel, Justine
Pasquier (2011) et Émilie-Anne Pépy (2011) montrent qu’autour de la Grande
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Chartreuse et des frères cartusiens, les religieux et les laïcs ont construit un
récit mémoriel qui associe les images bibliques et la vie de saint Bruno. La
montagne prend la figure du désert biblique ou chaque vallon, chaque col,
rappelle l’histoire des religieux. Ainsi, « l’espace compris à l’intérieur des
limites privilégiées est propice à la mise en œuvre d’une scénographie du sacré : le
désert se lit comme une carte spirituelle, orientée en fonction de la signification
profonde de ses hauts lieux. La sacralisation d’un locus monastique est toujours
une conséquence de l’intervention du saint fondateur » [Pépy 2011 p. 64]. Les
Cévennes connaissent un processus de sacralisation laïc et religieux avec la
construction d’un récit identitaire protestant [Clavairolle 2011]. L’empreinte
huguenote est en quelque sorte surimposée, par un processus immatériel, à
cette requalification du paysage. Dans un contexte de concurrence entre les
territoires, elle renforce la singularité cévenole, ce que marque également
l’édition de nombreux ouvrages sur les « Itinéraires protestants », associant
harmonieusement la géographie et le mythe mémoriel. Les paysages
identitaires rattachés à un groupe avec des limites qualifiées (massif
montagneux, forêt, mer) sont des territoires qui permettent le surgissement
d’un sacré mémoriel.
À l’issue de cette analyse, il est possible de construire un tableau croisant
ces cinq ressorts du sacré avec des formes paysagères particulières (Tab.1) :
chaque paysage générant une, ou des formes de sacré spécifique. Les paysages
fermés évoquent plutôt les formes sacrales démoniaques. Au contraire, les
paysages ouverts, les éléments paysagers ponctuels, les paysages identitaires,
régissent plutôt un sacré bénéfique. De même, la notion d’échelle si attachée à
l’analyse géographique trouve une résolution sacrale : à la grande échelle,
l’arbre, la mare, correspond plutôt l’ambivalence vie-mort, à la petite, le
paysage, la sacralité du beau et de l’immense, tandis que le récit mémoriel
s’enracine dans une échelle moyenne, celle du territoire. Enfin, on retrouve les
liens si forts et bien connus entre géographie des risques et preuves d’une
manifestation divine [Dauphiné 2003, Meschinet de Richemond 2003].































Tableau 1 – Des ressorts du sacré aux formes paysagères
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3. Les expériences affectives du sacré
Face à ces cinq ressorts du sacré, chacun réagit de manière contrastée et
développe toute une gamme d’attitudes qui, d’une expérience uniquement
esthétique, en passant par une admiration des éléments du paysage, voire par
une symbiose avec les formes paysagères, peut déboucher sur une véritable
extase, ou, a contrario, engendrer une frayeur devant une puissance qui les
dépasse. Selon notre approche, de la frayeur à l’expérience esthétique puis à
l’extase, les mouvements de la conscience vers le paysage vont de manière
croissante du déplaisir absolu (frayeur, crainte) au bien-être sublime (symbiose,
extase) et les types d’attitudes devant les paysages vont d’une expérience
angoissante du sacré à une autre extatique et toujours religieuse en passant par
des postures plus laïques (félicité esthétique, admiration).
Le trouble que procure le paysage peut être anxiogène (1). Rudolf Otto
(1995)2, dans Le Sacré, décrit avec le Mysterium tremendum la prise de
conscience de la nature effrayante de la puissance divine. L’individu, soumis à
un effroi qui lui ôte toute conscience et maîtrise de soi, découvre sa faiblesse et
sa soumission à des forces surnaturelles. Delphine Acolat (2010) montre que
Pline décrit avec le mot horor scandé deux fois, le frisson du divin face à des
représentations iconographiques des montagnes isolées dans le domaine des
génies des lieux (Numen/numina). L’importance sacrée d'une Nature
imposante, violente, voire cruelle, cohabite avec la mythologie, qui fait de
certaines montagnes les lieux de résidence de quelques dieux du panthéon
gréco-romain. La violence des éléments atmosphériques sur les sommets
(orage, foudre, précipitations accrues) évoque un culte à Jupiter ou à des
divinités syncrétiques ; l'isolement des montagnes, leur sauvagerie, mais aussi
leur couverture forestière et leur côté pastoral sont le domaine de Silvain, Pan,
ou Diane.
Les espaces où le danger guette les humains sont propices à une crainte
sacrale (2). Cette conception mythologique et chrétienne de la peur des dieux
s’avère importante dans la perception des lieux de nature. Frédérique Laget
(2012) montre le poids de ce sentiment sacré pour les marins du XIIIe siècle
lorsqu’ils partent en mer. Anna Caiozzo (2011) analyse l’angoisse que
développent les montagnes pour les mongoles. Cette peur sacrale transparaît
également dans les paysages fermés tels que les forêts : Fabrice Guizard-
Duchamp (2009) dévoile comment pour les moines solitaires pénétrer sous le
paysage fermé forestier, c’est lutter contre les démons.
L’expérience esthétique environnementale (3) s’édifie autour de normes
culturelles qui renvoient à un mode de connaissance active du paysage, « une
                                                 
2 Otto associe le sacré à la notion de numineux qui fait référence à une expérience non rationnelle, au-
delà des sens et des sentiments, dont l’objet premier se trouve en dehors de soi et signe une présence
divine. Le numineux est un mystère à la fois terrifiant (tremendum) et fascinant (fascinans). Pour lui,
l’expérience numineuse est celle, affective, du sacré.
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façon d’inscrire l’environnement à l’intérieur de soi ». Elle « met à l’épreuve le
corps et l’esprit dans un seul mouvement » [Blanc 2008]. Cette contemplation3
s’avère être la plus réflexive. Le sujet est acteur de son appréciation par rapport
au monde. Il s’associe à son paysage en fonction de codes culturels et
personnels. Les paysages conduisent à une expérience esthétique contemplative
lorsqu’ils répondent à des critères liés au beau. Les arbres, les grottes, les
montagnes, les forêts ou les marais sont autant de formes paysagères qui
génèrent un sentiment esthétique. Le sacré se cache dans des symboliques ou
valeurs transcendantales associées aux paysages ou aux éléments paysagers.  
Face à un objet ou à un paysage, l’observateur peut éprouver une admiration
(4) qui sera alors le deuxième niveau de l’expérience esthétique du sacré. La
beauté, la profusion de la vie, la grandeur sont autant de déclencheurs qui vont
provoquer cette admiration. L’observateur ajoute à l’expérience esthétique un
jugement de valeur positif qui inscrit son discernement dans une exaltation du
paysage. Cette émotion sacrale n’est pas forcément religieuse et spirituelle.
Vincent Moriniaux (1999) montre que pour les Grecs, et en particulier pour
Pline l’Ancien, le pin parasol est digne d’admiration, car il porte toute l’année
des pignes mûres et prodigue ainsi une source alimentaire quotidienne. Cette
admiration peut être culturelle comme dans le cas du pin parasol et renvoyer à
un corpus symbolique délimité avec des codes culturels ou religieux. Dans
d’autres cas, l’admiration peut prendre une forme sentimentale et personnelle.
L’observateur sera dans ce cas touché par des éléments paysagers qui forceront
son admiration. En fonction des individus, des groupes sociaux et des époques,
à peu près tous les éléments paysagers ont suscité une exaltation. Les haut-
lieux ou les paysages originaux, les objets de cultes sont plus sujets à cette
contemplation.
La symbiose avec le paysage (5) s’avère être le niveau suivant de
l’expérience sacrale. Elle prend une dimension spirituelle. Le corps ne doit
faire plus qu’un avec le paysage. La frontière entre l’homme et la nature
s’efface. Les récits bibliques ou les expériences shamaniques évoquent cette
quête spirituelle des fidèles. Elsa Veillard-Baron (2011) explique que la jungle,
comme le jardin d’Éden avant la Faute, est le cadre d’une symbiose parfaite
des hommes avec la nature : les fruits abondent, sans souci des saisons ni sans
nécessiter aucun travail particulier ; les animaux, même les plus dangereux,
cohabitent harmonieusement avec les hommes. Dans les Fioretti [Masseron
2002], Saint-François développe ses prières à partir d’une description de la
bonté de la création et recherche une symbiose avec le monde. Cette
expérience contemplative symbiotique s’édifie autour d’un paysage identifié
comme bon pour développer une certaine quiétude, un bien être. Les grands
                                                 
3 Désigne dans l’article une disposition mentale, dans laquelle l’individu s’absorbe dans l’observation
des formes environnementales au point d’oublier sa propre individualité et faire corps et esprit avec son
environnement immédiat.
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paysages des montagnes, les forêts, les marais, les arbres peuvent être
pourvoyeurs de cette expérience sacrale à condition qu’ils offrent à
l’observateur une tranquillité intérieure.
Dans le mouvement sacral de l’âme vers le paysage et la nature, l’extase (6)
constitue le déplacement le plus extérieur à l’homme. Les individus oublient
leurs enveloppes corporelles pour ne faire qu’un avec l’espace qui les entoure.
Cette fusion spirituelle connaît des implications géographiques fortes. Il faut,
comme dans la symbiose une quiétude, mais aussi que le paysage soit jugé
comme beau, et qu’il communie avec une vie spirituelle tournée vers une
recherche d’un au-delà. Cette extase s’appuie sur une vie communautaire ou
sur des codes religieux ou spirituels. Trois objets géographiques, les montagnes
reculées, les marais inhabités, les forêts isolées sont propices à l’extase.
Guillaume Durand (2007) montre que le Mont Thabor constitua pour Pierre,
Jacques le Majeur et Jean un site d’extase parce que c’est dans cet espace que
Jésus révéla sa nature divine. Les anachorètes, les ermites, les moines
recherchent des « déserts » pour pouvoir faire ce mouvement de l’âme vers le
monde. Au Moyen-âge les cisterciens vont choisir les paysages des forêts, des
marais pour trouver le calme nécessaire à ce type de spiritualité [Sajaloli &
Grésillon 2013]. Les moines orthodoxes byzantins des Carpates décrits par
Guillaume Durant choisissent les grottes et les montagnes : « cette
contemplation induit dans la mystique hésychaste4 une référence à la
contemplation de la nature, une nature secrètement baignée par la lumière de la
Transfiguration ou Lumière du Mont Thabor qui grâce à l’expérience monastique
de l’Orient, renvoie à une dimension cosmique et annonce le retour au Paradis.
Ainsi, ce retour au Paradis ne peut se faire qu’en des zones éloignées de
l’œcoumène. » Les centres d’accueil spirituels, les monastères et abbayes,
recherchent et valorisent ce silence qui constitue un argument attractif
important [Grésillon 2008].
À l’instar de la catégorisation des ressorts, il est possible d’associer ces six
types d’expériences du sacré à des formes environnementales élémentaires
(tableau 2). D’une part, l’intensité de la présence de l’homme conditionne
l’élévation des esprits : si la symbiose et l’extase ne peuvent être atteintes que
dans des milieux naturels sauvages en marge de l’œcoumène, les déplacements
de conscience moins importants, comme l’admiration ou l’expérience
esthétique s’accommodent bien des paysages anthropisés. D’autre part, cette
typologie des expériences sacrales révèle un gradient qui, de l’identitaire au
divin, glisserait progressivement du patrimoine à la religion. Le sacré est donc
un élément majeur de la fabrique des territoires, dès lors que l’on prête à ce
terme le sens général d’espace approprié [Arnould & Baudelle 2008].
                                                 
4 Le terme hésychasme vient du grec hèsichya signifiant « paix », « repos ». Les religieux hésychastes
se rattachent à la plus forte direction spirituelle du christianisme byzantin, qui tire ses racines dans les
premiers siècles du monachisme chrétien.
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Expérience
sacrale Frayeur Crainte Esthétique Admiration Symbiose Extase
Numéro
paragraphe 1 2 3 4 5 6
Émotion Angoisse Confiance
Construction Spirituelle Matérialiste / spirituelle Spirituelle
Religiosité Forte Faible Moyenne Forte
Coupure










































Tableau n°2 – Expériences sacrales et formes environnementales
Conclusion
En considérant le sacré comme une médiation spatiale, en confrontant
l’expérience sacrale aux objets naturels du paysage et aux formes
environnementales élémentaires, l’analyse des contributions de ce chapitre
dresse in fine une typologie phénoménologique d’une géographie sensible.
Ressorts et expériences du sacré sont déterminés, voire soumis, à des écologies
et des topologies spécifiques selon des modalités à la fois sociale,
psychologique, culturelle, géographique et historique (Fig. 1). La montagne, en
élevant l’âme autant que l’altitude, en associant à la fois beauté et immensité à
l’extase, la symbiose et l’admiration, apparaît bien la forme environnementale
la plus susceptible de faire jaillir le sacré. Les marais, ces miasmes organiques,
ces écosystèmes du chaos, conjuguent à l’inverse le couple frayeur-crainte au
diptyque mort-vie : ils interpellent le surnaturel inquiétant, Caron, le nocher
mythologique des enfers, autant que les sorcières et les sorciers des légendes
associées aux grandes zones humides européennes. Loin d’être laissé au hasard
des volontés divines, le sacré a ainsi une géographie particulière, terrestre,
formidablement contingente et humaine. S’il reste, pour reprendre les termes
de Vidal en 2006, un « concept-joker assez flottant, en même temps
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qu'impératif », il constitue bien un support idoine pour saisir les effets des
représentations de l’au-delà dans l’ici-bas.
 Le sacré est dépendant de la religion ou de la spiritualité qui délimitent des
territoires particuliers avec des formes environnementales rattachées aux
divins. Ce passage du sacré sur terre transforme temporairement (le temps d’un
rite) ou irrémédiablement ces formes environnementales en quelque chose qui
est autre, qui renvoie à la création du monde, à la figure divine et surnaturelle.
Dans les perceptions des croyants, ce changement opère une métamorphose des
lieux. Lorsque des chrétiens prient sur un chemin de croix, en plus de se
remémorer l’épisode de la Passion de Jésus, ils opèrent une métamorphose du
relief sur lequel ils cheminent et le transforment en Golgotha. La colline ou la
montagne deviennent ainsi un lieu chargé de sens. Les rogations, les
pélerinages, les processions sont autant de rituels qui transforment les formes
environnementales en les rendant plus proches du récit biblique et plus proche
du divin. Les changements environnementaux de ces dernières années ont joué
également dans la manière dont les religions se saisissent de la préservation de
la planète [Bourg & Roch 2010]. Pour l’Église catholique, l’encyclique Laudato
si du pape François est significative de ce bouleversement des discours autour
des formes environnementales [Grésillon & Sajaloli 2015, Sajaloli & Grésillon 2019b].
La nature n’est plus une simple ressource créée pour l’homme, elle devient une
création divine qu’il faut respecter et admirer.
Figure 1 – Les moteurs sacrales des formes environnementales,
© Bertrand Sajaloli & Etienne Grésillon
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Ce chapitre fournit donc quelques clefs de compréhension du poids du sacré
dans la construction des paysages de nature, notamment des bois, monts et
marais. Il démontre à l’envi que l’idée d’un cosmos vide de sacré s’avère
réductrice, y compris aujourd’hui. Sur tous les continents, des récits et des
pratiques continuent d’entretenir une fascination pour des entités
supranaturelle. Partout, le sacré se réinvente et de nouveaux paysages
surgissent. La nature est un temple où de vivants piliers laissent parfois sortir
(Baudelaire, 1857)… des paroles moins confuses peut être.
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